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論〈嫦娥〉神話—月亮神話的不死性 
張恪 
 
緒論 
 
 本論文從最早記載原始月亮神話的先秦古籍出發，考察月亮神話中的月
神流變發展，並嘗試深入探討每個月神的原始內涵，以及其與世界神話母題中
「不死母題」的關聯。因此，本文主要分成「月神探源」及「月與不死性」兩
大部分。在「月神探源」部分，本文主要分析歷代四個較為突出的月神：常羲、
西王母、女媧和嫦娥，並對她們的神格和地位加以分析及釐清基本槪念；而在
「月與不死性」部分，則主要探討在嫦娥神話中出現的元素與月的關係，並考
察它們與不死母題的互動，當中包括有「蟾蜍與兔」、「不死藥」及「桂樹」三
節，並追溯世界各地對月亮祭祀的原始意義，及作出一些中西的分析及比較。 
 
一、月神探源：常羲、西王母、女媧與嫦娥 
 
提起月上神仙，很多人都會自然地想起吃下不死藥後飛遷到月亮上面，與
玉兔一起住在廣寒宮的嫦娥。事實上，當我們翻查史書，就會發現嫦娥的月神
身份並不是那麼清晰，至少，她並不是第一個「月神」，在她之先還有常羲、西
王母和女媧幾個同樣都具有「月神」之名的神祇。 
 
1. 常羲 
對先民而言，天上最大的兩個星體在白天、夜晚大放光明，是神秘而可敬
畏的。他們相信，日和月都是「生產」出來的，而生產它們的就自是最初的日
神、月神了。我國對太陽、月亮的誕生著墨不多，在《山海經》中的記載只有
寥寥十多字，但就帶出了第一代的日、月神——羲和和常羲。 
 
《山海經．大荒西經》：「帝俊妻常羲，生月十有二，此始浴之。」1 
《山海經．大荒南經》：「東南海之外，甘水之閒，有羲和之國。有女子名
曰羲和，方日於甘淵。羲和者，帝俊之妻，生十日。」2 
                                                     
1
 袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍古版社，1993），頁 463。 
2
 同上，頁 438。 
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而日神與月神是否同一人，學術界屢有分歧。賈雯鶴就此問題從語音學角
度得出一個較為完整的推論。3他指出，「羲」字本應作「曦」，為日光之意；而
在文獻中「和」字屬歌部，在歌元韻對轉情況之下，得元部的讀法如「桓」、
「洹」、「宣」，同時得聲義於「亘」字。亘者，即回轉、旋轉也，因此和字亦得
回轉之意也，由是知「羲和」即解作「旋轉的日光」。至於「常羲」，則為「羲
和」之倒稱。4他又指，《竹書紀年》中的「陽甲」有注為「和甲」，5和陽相通為
歌陽通轉，「常」字屬陽部，則可知和常也可作歌陽通轉，而得「羲常」，倒稱
即為「常羲」。事實上，在西方國家也常有把日月並稱的例子，如：塞米諾爾語、
希契蒂語、喬克托語和切羅基語中都以同一個名稱並指日月；又有語言甚至指
「月亮」為「夜間的太陽」；這些例子都顯示出在古代語言系統中，日月以一詞
並稱的現象並不罕見。賈雯鶴在語音上的考證指出，6常羲與羲和乃一音之轉，
一名之倒稱，雖然名稱上同源自一詞，但我們卻可以知道，但古代先民卻並沒
有把日、月混為一談。《淮南子．繆稱訓》中云：「日不知夜，月不知晝，日月為
明而不能兼也，唯天地能函之。能包天地，曰唯無形者也。」
7這裡顯示出先民是很
清楚兩者之間是有所差異的。既然先民明確知道日月非一，則日神和月神也不
是同一人也。 
 
月神常羲的故事在經歷語言演變時，又衍生了兩條清晰可見的支線：一者，
是謂西王母，祂繼承了月神的神格；二者，則是為後世所熟知的嫦娥，她則繼
承了月神話中的月元素。有趣的是，兩個分別開來發展的故事，雖然各有不同
的繼承，但卻又因「不死之藥」這一關鍵線索而在嫦娥神話中再一次合流。 
 
 
 
 
 
 
 
                                                     
3
 詳見於賈雯鶴：〈月神源流考〉，《社會科學研究》，2004 年第 2期，頁 54-58。 
4
 《山海經》中屢有名稱倒稱之寫法，可以推斷古時人有倒稱之慣性。如：《山海經．大荒北經》
「無繼」，同經又作「繼無」；又，《山海經．海內經》「都廣之野」在《山海經．海內西經》郭
樸則注作「廣都之野」。 
5
 沈約：《竹書紀年》（上海：商務印書館，1937），頁 27。原文為「山海經大荒北經注竹書云
和甲西征得一丹山。」；陽甲，為殷代第十九任君主。《史記．殷本紀》：「帝南庚崩立帝祖丁之
子陽甲，是為帝陽甲。帝陽甲之時，殷衰。」引文出自王利器編：《史記譯注》（西安：三秦出
版社，1988），頁 44-45。 
6
 賈雯鶴：〈月神源流考〉《社會科學研究》，2004年第 2 期，頁 55-56。 
7
 楊有禮注說：《淮南子》（河南：河南大學出版社，2010），頁 384。 
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圖一：8 
 
 
2. 女媧 
學界在研究月神源流的時候，總會提到女媧。女媧之名最早見於《山海經．
大荒西經》：「有神十人，名曰女媧之腸，化為神，處栗廣之野，橫道於處。」9女媧
之腸既能化成十個神人，自然她出現的時間會較《山海經》更前，屬創世神之
一類。10姜亮夫按語音變而考據出女媧與常娥、常儀、纖阿11乃一辭分化；而與
日月天神有關者都與女媧相涉。他進一步考證指西王母之音變即為西媧，西媧
就即是羲和，因此女媧即西王母，同時亦為月神12。然而，沈瑩從圖像系統的
角度切入研究壁畫，則發現不同地區的墓畫中，描繪女媧形象時有顯著的分歧。
在四川地區的墓畫中，屢見伏羲、女媧懷抱日月的圖像單獨出現，而日月中又
各自有烏和蟾蜍、桂樹，而且有較大比例的描繪他們的蛇尾和動物後腿；相反
中原地區的壁畫則更多把伏羲女媧圖像作為龐大壁畫中的組成部分，而且更加
強調他們人的屬性，而獸的部分則只佔圖像的一半甚至更少。事實上我們對女
媧模樣的認識最主要來自於王延壽的《魯靈光殿賦》：「伏羲鱗身，女媧蛇軀。」
13但這卻並不全面，而且女媧的屬性並不固定，因此儘管其身邊有月亮出現，
但卻不能一面倒地歸納出其月神之身份，正如在中原地區的圖像中，他就更強
調一種夫妻倫理和生殖含意。沈瑩進一步指出女媧生殖與月神的功能是逐漸融
合的。14 
                                                     
8
 圖一為唐河縣湖陽出土之西漢壁畫。畫面刻二人，皆人首蛇軀卷尾相交。上為常羲，雙手舉
月，月內刻蟾蜍；下為羲和雙手舉日，日內刻金烏。王建中、閃修山著：《南陽兩漢畫像石》
（北京：文物出版社，1990），158 號。 
9
 袁珂校注：《山海經校注》（上海，上海古籍出版社，1993），頁 445。 
10
 沈瑩：〈漢代圖像系統中的「月神」——試析與月亮有關的幾個重要神祇：女媧、常羲、嫦
娥〉《北方美術》，2009 年第三期，頁 64。 
11
 《太平御覽．卷四》引《淮南子》曰：「又曰月一名夜光，月御曰望舒，亦曰纖阿。」月御
者，駕月車之人也，即常羲。李昉：《太平御覽》（北京：中華書局，1960），頁 21。 
12
 姜亮夫：〈羲媧合德說〉《古史學論文集》（上海：上海古籍出版社，1996） 
13
 趙逵夫：《歷代賦評注(漢代卷)》（成都：巴蜀書社，2010），頁 809。 
14
 沈瑩：〈漢代圖像系統中的「月神」——試析與月亮有關的幾個重要神祇：女媧、常羲、嫦
娥〉《北方美術》，2009 年第 3期，頁 65。 
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圖二：15 
 
 
3.  西王母 
繼承了月神常羲的西王母，最早的完整記述乃於《山海經》，它在裡面的
形象既非妙齡女子，亦非雍容華貴之婦人，更不是《西遊記》中的玉帝的妻子，
卻是一個半人半獸，住在洞穴裡的一個形象較原始的神明： 
 
《山海經．西山經．西次三經》：「又西三百五十里，曰玉山，是西王母所
居也。西王母其狀如人，豹尾虎齒而善嘯，蓬髮戴勝，是司天之厲及五殘。」16 
 
《山海經．大荒西經》：「西海之南，流沙之演，赤水之後，黑水之前，有
大山，名曰昆侖之丘。有神——人面虎身，有文有尾，皆白——處之。其下有弱
水之潚環之，其外有炎火之山，投物輒然。有人，戴勝，虎齒，有豹尾，穴處，
名曰西王母。此山萬物盡有。」17 
 
《山海經．海內西經》：「海內昆侖之虛，在西北，帝之下都。昆侖之虛，
方八百里，高萬仞。上有木禾，長五尋，大五圍。面有九井，以玉為檻。面有九
門，門有開明善守之，百神之所在。」18 
 
《淮南子》：「崑崙之丘，或上倍之，是謂涼風之山，登之而不死；或上倍
之，是謂懸圃，登之乃靈，能使風雨；或上倍之，乃維上天，登之乃神，是謂太
帝之居。」19 
                                                     
15
 圖二為南陽縣出土之伏羲、女媧壁畫。圖中伏羲、女媧皆人面蛇身，頭梳髮髻，身着襦服，
合抱一株芝草，相向交尾而立。王建中等著：《南陽兩漢畫像石》（北京：文物出版社，1990），
160 號。 
16
 袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出版社，1993），頁 59。 
17
 同上，頁 466。 
18
 同上，頁 344-345。 
19
 楊有禮注說：《淮南子》（河南：河南大學出版社，2010），頁 221。 
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她的頭髮蓬鬆而戴玉勝，雖人面又有豹尾虎齒。20她「司天之厲及五殘」，
郭璞注：「主知災厲五刑殘殺之氣也。」21由是我們知道西王母在山海經裡的形
象本是一個凶神。而周人乃崇月民族，他們認為月神乃管「天刑」，是殘暴的神，
而西王母的原始形象正與此符，所以他們相信凶神西王母就是月神。22《軒轅黃
帝傳》：「時有神西王母，太陰之精，天帝之女。」23這裡的「太陰」就是指月亮之
意；「天帝之女」，則固具神格。由是可知西王母之月神身份。 
 
圖三：24 
 
 
從字義角度分析，「西王母」一名，可分成「西」和「王母」兩部分。「西」
者，西方也；而周發源之地正在西方，因而又有名曰西周。 
 
《山海經．海內經》：「后稷是播百谷，稷之孫曰叔均，始作牛耕，大比赤
陰，是始為國。」25 
 
《山海經．大荒西經》：「有西周之國，姬姓，食谷。有人方耕，名曰叔均。
帝俊生后稷，……叔均是代其父及稷播百谷，始作耕。有赤國妻氏。」26 
 
袁珂（1916-2001）27考證出，「大妣赤陰」與「赤國妻氏」乃同一人名之異
名。28古時字無偏旁，「比」或為「妣」之壞文；29是故「大妣」者，即「大母親」
                                                     
20
 參見圖三。 
21
 袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出版社，1993），〈山經柬釋卷〉，頁 60。 
22
 徐志平編著：《中國古代神話選注》（台北：里仁書局，2006），頁 46。 
23
 《軒轅黃帝傳》：作者己佚，成書於唐代。本文所選為清嘉慶宛委別藏本，頁 64。 
24
 袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出版社，1993），〈山經柬釋卷〉，頁 60。 
25
 同上，〈海經新釋卷十三〉，頁 532。 
26
 同上，〈海經新釋卷十一〉，頁 449。 
27
 袁珂：原名袁聖時，中國神話學會主席，國際知名學者，當代中國神話學大師。主要著述有：
《中國古代神話》、《古神話選釋》、《山海經校注》、《中國神話史》、《中國神話傳說詞典》等。 
28
 同上，〈海經新釋卷十三〉，頁 534。 
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也。《周禮．天官．漁人》云：「春獻王鮪」；30王鮪，鮪之大者。「王母」者，即
父親之母親，今人謂之祖母也，是知「王母」與「大妣」意義相同。西周第一
個皇帝就是后稷31，故后稷可視作「西周之父」；而后稷之母——姜嫄，32從此則
可推論出姜嫄就是「大妣赤陰」、「赤國妻氏」，又即字義上的「西王母」。33 
 
事實上，即使姜嫄具意義上的「西王母」之名，而且是周代民族的女始祖，
但她卻仍不過是肉胎凡身，與住在崑崙山的凶神西王母之地位實有天淵之別。
若單說他們的名稱相同，故可相提並論則未免草率。若我們從歷史角度上看，
或許能看出當中的端倪。首先，周乃上古三朝之最後一朝，前承夏、商兩朝，
周人繼承了夏、商演變過來的宗法制度、原始信仰的槪念，但為區分他我之別，
亦作出了一些細節上的改動。朱迪光就有這樣的見解： 
 
第三是賦予天神崇拜以更多的祖先崇拜的色。周王把至上神「天」作為自
己的父母來看待和供奉。周王一開始就自稱為「天子」，即「上天之子」。這既表
明周人取代人的合理性，又起着鞏固西周宗法制度中嫡長子繼承制的作用。把天
神視為祖神，正是突出了嫡長子的特殊地位，把周的宗子說成是上天之子，正是
為兄權披上了一件神聖的外衣，強迫其他諸子臣服。天神與祖神的合一，還表明
了對人的重視。在商代，人與神沒有血緣關係，人只能通過祖靈向上帝轉達自己
的請求，而周代天為人之祖先，人可以直祭天，向天祈禱，抬高了人的地位……
在祭祖活動中也進行嚴格規定。一是庶子不祭祖。「庶子不祭祖，明其宗也。34 
 
周人既有視祖先為神來祭祀，則可知作為周王室的始祖姜嫄，自也會被視
為神一樣的存在而加以供奉，而並非單純的肉胎凡身了，此可為西王母之神格
身份之佐證。在《吳越春秋．越王陰謀外傳》有云：「立東郊以祭陽，名曰東王
                                                                                                                                                        
29
 詳見崔濤：〈西王母與東王公原型關係考〉《長沙電力學院學報》，1999 年第 1 期，頁 68-69。 
30
 楊天宇：《周禮譯注》（上海：上海古藉出版社，2004），頁 65。原文為：「漁人掌以時漁，為
梁。春獻王鮪。辨魚物，為鮮薧，以共王膳羞。」 
31
 按：后稷，姜嫄還作處子時自腳印中感生之子，周開國君主。姜嫄曾以為后稷不祥而將其棄
於外，故又名曰周棄。《史記．周本紀》：「周后稷，名棄。其母有邰氏女，曰姜原。姜原為帝
嚳元妃。姜原出野，見巨人跡，心忻然說，欲踐之。踐之而身等，如孕者。居期而生子，以為
不祥，棄之陋巷。馬牛過者，皆辟不踐；徙置之林中，適會山林多人，遷之；而棄渠中冰上，
飛鳥以其翼覆蔗之。姜原以為神，遂收養長之。初欲棄之，因名曰棄。」文本選自：王利器主
編：《史記注譯(一)》（西安：三秦出版社，1988），頁 55。 
32
 聶石樵編：《詩經新注》（山東：齊魯書社，2000），頁 510。《詩經．大雅．生民》：「厥初生
民，時維姜嫄。生民如何？克禋克祀，以弗無子。履帝武敏，歆，攸介攸止，載震載夙，載生
載育，時維后稷。」 
33
 據《史記．周本紀》記載，姜嫄為「有邰氏女」，有邰氏發自西方，古人考之以為陝西省武
功五丈原一帶，今考為陝西省之邰亭、西北祁連山脈一帶，與神話中之崑崙山之位甚近，此亦
正與凶神西王母之居於崑崙一說吻合。此為其二。事實上，姜嫄本身也與月神有一定的關係：
據姜亮夫考證，姜嫄與常羲的讀音相近，是故姜嫄為原型自西周神話中之常羲，33是為月母也。
有關《史記．周本紀》之記載，詳參王利器主編：《史記注譯(一)》（西安：三秦出版社，
1988），頁 55。 
34
 朱迪光：《信仰．母題．敘事》（北京：中國會科學出版社，2007），頁 8。 
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公。立西郊以祭陰，名曰西王母。」35月為陰之精，此之說祭陰即祭西王母，
亦可證西王母是乃月神之說。 
 
圖四：36 
 
 
及至兩漢，西王母的故事情節變得更加豐富，而西王母本身的形象亦從獸
形轉變為人形，並且同人有更多的聯繫，這裡尤指人王。《穆天子傳》、37《漢
武故事》都有記述過人皇面見西王母的故事。晉代張華《博物志》中云： 
 
漢武帝好仙道，祭祀名山大澤以求神仙。時西王母遣使乘白鹿告帝當來，
乃供帳承華殿以待之。七月七日夜漏七刻，王母乘紫雲車而至於殿西南面，東向
坐，頭上戴七勝，青氣郁郁如雲。有三青鳥，如烏大，俠侍母旁。時設九微燈。
帝東面西向，王母索七桃，大如彈丸，以五枚與帝，母食二枚。帝食桃輒以核著
膝前，母曰：「取此核將何為？」帝曰：「此桃甘美，欲種之。」母笑曰：「此桃
三千年一生實。」唯帝與母對坐，其從者皆不得進。時東方朔竊從殿南廂朱鳥牖
中窺母，母顧之，謂帝曰：「此窺牖小兒，嘗三來盜吾此桃。」帝乃大怪之。由
此世人謂方朔神仙也。38 
 
《漢武故事》的作者和創作年份眾說紛紜，這裡並不辨之，惟我們可見這
些記載中所記之西王母與其於《山海經》之原始形象有很大的轉變：他有人性
化的皇室禮儀，大方得體的談吐。而在其中則見到了從《歸藏》繼承過來的一
個線索——不死之藥。 
 
何新在考證西王母的月神身份時，指出先民認為月有不死藥故能死而復活，
於是歸納出西王母持不死藥即為月神的結論，未免草率。正如上所析，常羲與
西王母、姜嫄之關係得以連結，乃有其歷史背景及各種的線索，決非單單只在
於其持不死藥一點而得。 
                                                     
35
 (漢)越曄：《吳越春秋》（南京：江蘇古藉出版社，1999），頁 206。 
36
 圖四為南陽縣英莊出土之東漢時期之西王母拓印畫像。圖中西王母戴勝端坐在懸圃上，左右
各有一羽人恭立侍奉，右上角飾雲氣。王建中等著：《南陽兩漢畫像石》（北京：文物出版社，
1990），150 號。 
37
 《穆天子傳》，作者不詳，約於戰國時期成書。記述周穆王十三至十七年間四處遊歷之事，
行至西方昆侖山曾面見西王母。詳參郭璞註：《穆天子傳》（上海：上海古籍出版社，1990），
《穆天子傳之三》，頁 14-15。 
38
 祝鴻杰譯注：《博物志全譯》（貴州：貴州人民出版社，1990），頁 204-205。 
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4. 嫦娥 
有關於嫦娥的文獻記載，最早可追溯至在先秦時代成書的《歸藏》和《歸
妹》，39惟它們皆早已散佚，故後代只能從各古書的轉注中得以瞥見其貌之一二。
由之我們可以推論，嫦娥神話的出現理論上是早於戰國時代的。 
 
《文選》謝希逸〈月賦〉，李善注引《歸藏》： 
  「昔常娥以不死之藥犇月。」40 
 
《文選》王僧達〈祭顏光錄文〉，李善注引《歸藏》： 
  「昔常娥以西王母不死之藥服之，遂奔月為月精。」41 
 
王家臺秦簡第 307 號 
歸妹曰昔者恒我竊母死之□○42 
 
劉勰在《文心雕龍》中對《歸藏》一書也有評價：「《歸藏》之經，大明迂怪，
乃稱羿斃十日，娥奔月。」其中的「娥」，則正乃嫦娥。 
 
當我們一比對幾則不同的記載，會發現無論嫦娥的故事情節如何增加，她
都必定要靠不死之藥才得飛升至月上，換而言之，即是嫦娥與月有關聯的契機，
乃在於不死之藥。若無不死之藥，則嫦娥不會飛至月上。今之人常謂「神仙」，
實神與仙二者乃有大別，斷乎不可混為一談。《說文解字》中曰「神」：「天神引
出萬物者也，從示，申聲。」43又，曰「仙」：「僊，長生僊去。」44由是可見「神」
是從宇宙中變化而來，而「仙」則是倚仗人力，追求而來的長生，而其中嫦娥
就正屬「仙」之一類。神仙並說，大抵是人們把神、仙「長生不死」的特性連
結時的混淆槪念。45因此在月神源流的槪念中，就能知道嫦娥乃是月仙而非月神
也。 
 
我們在推論月神源流的時候，留意到除了為後世所熟知的嫦娥以外，其餘
的月神都有崇高的地位，並具有與生俱來的神力，如常羲能生月、女媧能以土
造人、西王母則能降災降禍，她們的一舉手一投足都可以直接影響人間的生活
好壞；相反嫦娥則只是人間女子，偶得機會服下了不死藥，繼而不由自主地飛
                                                     
39
 按，「歸妹」見於 1993 年湖北江陵出土之王家台秦墓竹簡。 
40
 蕭統編：《文選》（上海：上海古籍出版社，1986），頁 600。 
41
 同上，頁 2609。 
42
 王明欽：〈王家臺秦墓竹簡概述〉，見艾蘭等編：《新出簡帛研究—新出簡帛國際學術研討會
文集》（北京：文物出版社，2000），頁 32。 
43
 漢 許慎：《說文解字》（天津：天津古籍出版社，1991），頁 8。 
44
 同上，頁 167。「僊」為仙之古字，《說文解字》：「相然切。」 
45
 田桂民：〈早期中國神仙信仰的形成與演化〉《南開學報》，2003 年第 6期，頁 40-41。 
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往月亮上去，一生孤獨地守在月上。 
 
二、月與不死性 
 
1. 蟾蜍與兔 
嫦娥在奔月後，化為蟾蜍的情節，以張衡的《靈憲》46較為完整，惟此並
未為化蟾蜍之說之始也。「月中有蛙」之說，則始見於晉代劉安(前 179–前 122)。
47 
 
張衡《靈憲》：「月者，陰精之宗。積而成獸，象兔。陰之類，其數偶也。
其後有馮焉者。羿請不死之藥於西王母，姮娥竊之以奔月。將往，枚筮之於有黃，
有黃占之，曰：“吉。翩翩歸妹，獨將西行，逢天晦芒，毋驚毋恐，後且大昌。”
嫦娥遂託身於月，是為蟾蜍。」48 
 
劉安《淮南子．精神訓》：「日中有峻烏，而月中有蟾蜍。」49 
 
歷代不少學者結合「陰精象兔」和屈原《楚辭．天問》中言「顧菟在腹」，
50於是誤以為屈原指月中有兔而非蟾蜍；聞一多在《天問．釋天》中力舉十一證，
力證其中的「菟」，實非兔之類，卻是「蟾蜍」。《釋天》中云： 
 
考月中陰影，古者傳說不一。《天問》而外，先秦之說，無足徵焉。其在兩
漢，則言蟾蜍者莫早於《淮南》，兩言蟾蜍與兔者莫早於劉向，單言兔者莫早於
諸緯書。由上觀之，傳說之起，諒以蟾蜍為最先，蟾與兔次之，兔又次之。更以
語音訛變之理推之，蓋蟾蜍之蜍與兔音近易混，蟾蜍變為蟾兔，於是一名析為二
物，而兩設蟾蜍與兔之說生焉，其後乃又有捨蟾蜍而單言兔者，此其轉相訛變之
迹，固歷歷可尋也。諸說之起，驗之漢代諸書，蟾蜍最先而兔最後，屈子生當漢
前，是《天問》之『顧菟』必謂蟾蜍，不謂兔也。51 
 
蟾蜍在傳統中國文化裡的意涵，與現代人視蟾蜍為醜陋齷齪之物截然不同。
                                                     
46
 李昉：《太平御覽．卷四》（北京：中華書局，1960），頁 22。李昉曾於此轉引張衡《靈憲》。 
47
 劉安：西漢沛郡人，劉邦之孫，號淮南王，著有《淮南子》。 
48
 節錄自嚴可均輯：《全上古三代秦漢三國六朝文》（北京：商務印書館，1999），〈全後漢文〉
卷 55，〈靈憲〉，頁 777。 
49
 楊有禮注說：《淮南子》（河南，河南大學出版社，2010），頁 294-295。 
50
 李中華、鄒福清：《楚辭》，（河南：河南大學出版社，2008），頁 124。原文為：「夜光何德？
死則又育？厥利維何，而顧菟在腹？」 
51
 詳見《天問釋天》，《聞一多全集》第 2冊，（生活．讀書．新知三聯書店，1982），頁 328-
332。 
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歷秦漢到魏晉，蟾蜍乃被視為瑞獸、神物，在《抱朴子．仙藥》中有云：「肉芝
者，謂萬歲蟾蜍。」
52，若與千歲蝙蝠共食之，可得壽四萬歲。53由是可見蟾蜍是
乃使人長生之「靈藥」，亦能鎮凶邪，因此先民在很多器皿、飾物上都會以蛙紋
作裝飾，又或以蛙神為主體。 
 
圖五：54 
 
 
固然就現有史實而言，現存文獻中沒有能壽萬歲者，因此「蟾蜍能萬歲」
的想法，很有可能是來自於對蟾蜍的生殖崇拜。蟾蜍每次產卵上萬顆，一年能
產兩次，55相較起人類一胎一個嬰孩，牠們的能產性是超乎想像的，強大的生殖
能力幾乎無異於「不死」，因此先民才會視蟾蜍為生殖崇拜之對象。 
 
趙國華以青海柳灣的裸體女像彩陶壼作例56，指出陶壼上的蛙紋與裸女的
有機結合，代表在原始母系氏族社會階段中，蟾蜍有作為象徵女性子宮的意涵；
而在很多陶器上的蛙紋，其尾端甚至會特別加上表示「陰戶」的花紋，展現出
對女性生殖器——也就是生殖的強烈崇拜。57 
 
圖六：58 
                                                     
52
 晉 葛洪：《抱朴子．內篇．第十一卷．仙藥》（上海：上海古籍出版社，1990），頁 79。原文
作：「肉芝者，謂萬歲蟾蜍。頭上有角，頷下有丹書八字體重。以五月五日中時取之，陰乾百
日。以其左足畫地，即為流水。帶其左手於身，辟五兵。若敵人射己者，弓弩矢皆反還自向
也。」 
53
 同上，頁 79。原文作：「千歲蝙蝠，色白如雪。集則倒懸，腦重故也。此二物得而陰乾末服
之，令人壽四萬歲。」 
54
 附圖為唐河縣針織廠出土之西漢蟾蜍、北斗圖。圖中刻一滿月，月中有一蟾蜍，左右刻星宿，
右側為北斗七星。王建中等著：《南陽兩漢畫像石》（北京：文物出版社，1990），276 號。 
55
 梁燕：〈中國古代蟾蜍圖像及其象徵意義〉《株洲工學院學報》，第 16卷第 2 期（2002年 3
月），頁 71。 
56
 見圖五。 
57
 趙國華：《生殖崇拜文化論》（北京：中國社會科學出版社，1990），頁 181。 
58
 同上，頁 157。 
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而蛙腹在生產前的圓而後癟及孕婦腹隆而後坦，跟月亮盈虧不斷的形象相
像，也令先民把他們串連在一起甚至會認為「月亮是一只或者月亮中有一只肚
腹渾圓又可以膨大縮小的神蛙(蟾蜍)，主司生殖。」59由之，蟾蜍也共有了月亮
「不死」的神性。 
 
另一方面，蟾蜍是冷血動物，在嚴冬之時會冬眠保命，春暖之時才甦醒過
來。這種特性是另一種蟾蜍與月的掛鈎點。月亮以廿八日為周期，陰晴替換，
每天都有不同的月相，在消失以後又再出現，這正與蟾蜍會有一段時間「消失」
的情況相同。然而先民並不知曉此等自然現象，只道是蟾蜍死而後生，能自我
更新，能「不死」。從動物有自我更新的能力而聯想其有不死之能力的情況，西
方的先民亦有相類的想像，只是他們把對象換成了蛇：蛇類一生都會蛻皮，在
蛻皮時牠們會躲藏在隱匿的地下，蛻皮時表皮變得暗淡，蛻去舊皮後，新皮變
得更有光澤，鱗皮也會變得更大，身體也會更強壯。西方先民把蛇的這種隱藏
和更新，和月的週期變化相連結，從它們永遠更新的特徵，推演到萬世不朽的
威力。60另一方面，蛇在月神崇拜中也作為男性生殖器的象徵，61這與蟾蜍作為
女性生殖器象徵又是一相同。 
 
綜上所述，先民因為對生殖有強烈的欲望，所以在蛙腹、女腹與月的聯想
過程中，把蟾蜍的表象與意涵上與月亮及其不死性建構出密不可分的關係。而
渴求生殖、生命更新的根本，其實就是對「不死」的渴求。因此，嫦娥在奔月
後化為蟾蜍，換角度而言就是人類希望能通過服食藥物，或某種途徑而得到永
生或到達永生之境。 
 
因此當我們反觀「化而為兔」一說的時候，就會發現兔並未像蟾蜍般具上
述的特點。嫦娥化而為兔的原因，除因其與「菟」字的相似以外，我們亦可從
                                                     
59
 同上，頁 205。 
60
 劉魁立主編：《月亮神話——女性的神話》（上海：上海文藝出版社，1992），頁 55。 
61
 同上，頁 55-56。 
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時代背景入手分析。兩漢間陰陽學說大盛，人們傾向相信萬物要透過陰陽調和
才得平衡狀態。《太平御覽》卷四引劉《春秋》元命苞曰：「月之為言闕也，兩設
以蟾蠩與兔者，陰陽雙居。明陽之制陰，陰之倚陽。」
62因為兔象水，而水屬陰，而
蟾蜍屬陽，因此在陰陽相調的槪念下，蟾蜍與兔就得以並存於月。沈瑩在整理
有關月神的圖像系統時，亦有發現月上有兔之壁畫，惟此兔乃屬西王母，係搗
不死藥之執杵白兔，然其非獨自存在，乃與蟾蜍並，63故此可作為一蟾蜍與兔並
存於月是直至漢代才出現的反證。 
 
2. 不死藥 
本文開始之時，提及西王母與嫦娥神話再度合流的關鍵線索乃是不死之藥，
而不死之藥，則是西王母神話的後增部分。王青認為，西王母神話的情節在戰
國晚期變得豐富，但先秦資料卻不見西王母與不死藥之關聯，至漢代則常見於
不同的典藉與壁畫當中。64此說顯然忽略了竹簡《歸藏》記載：「昔常娥以西王母
不死之藥服之，遂奔月為月精。」嫦娥服不死藥，而西王母持不死藥，兩個同一
原型而後分流的人物，因著「不死藥」這一元素，又再合流。至於不死藥的概
念，則最早見於先秦時期之《山海經》中。 
 
《山海經．海內西經》：「開明北有視玉、珠樹、文玉樹、玗琪樹、不死樹。
65鳳皇、鸞鳥皆載瞂。又有離朱、木禾、柏樹、甘水、聖木兌曼、一曰挺木牙
交。」66 
 
《楚辭．天問》：「黑水玄趾，三危安在？67延年不死，壽何所止？」68 
 
《淮南子．地形訓》：「崑崙山有增城九重，高萬一千里，上有不死樹在其
西。」
69 
 
開明者，開明獸也，乃居於崑崙之丘，亦即西王母所居之山。西王母發源
於西方，而崑崙山也在西方；崑崙山上既有不死樹，自然而然不死藥也是出於
西方。方詩銘認為西王母給羿的不死藥即為玉英，神的食糧就是玉英。《山海經．
西山經．西次三經》：「又西北四百二十里，曰峚山……其中多白玉。是有玉膏，其
                                                     
62
 李昉：《太平御覽．卷四》（北京：中華書局，1960），頁 21。 
63
 沈瑩：〈漢代圖像系統中的「月神」——試析與月亮有關的幾個重要神祇：女媧、常羲、嫦
娥〉《北方美術》，2009 年第三期，頁 64。 
64
 王青：《中國神話研究》（北京：中華書局，2010 年），頁 213。 
65
 郭璞云：「甘木即不死樹，食之不老。」袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出版社，
1993），〈海經新釋卷十〉，頁 425。 
66
 袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出版社，1993），〈海經新釋卷六〉，頁 350-351。 
67
 按，黑水、玄趾、三危王逸云皆為西方地名。 
68
 李中華、鄒福清：《楚辭》（河南：河南大學出版社，2008），頁 127。 
69
 楊有禮注說：《淮南子》（河南：河南大學出版社，2010），頁 220。 
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原沸沸湯湯，黃帝是食是飨。」
70又，屈原亦有再三提及玉乃神仙之糧，《離騷》：
「折琼枝以為羞兮，精琼爢以為糧。」
71；《九章．涉江》：「登崑崙兮食玉英，與天
地兮同壽，與日月兮同光。」
72由此可見，神之維生，人之飛升成仙，也是不得不
依靠玉為食糧，山中玉之多少，則是神靈居住於某地的決定性因素。在《山海
經．西山經．西次三經》中提及西王母所居之地：「又西三百五十里，曰玉山，是
西王母所居也。」
73郭璞注云：「此山多玉石，因以名云。《穆天子傳》謂之群玉之
山。」
74此山既因玉石極多而為名，則可知西王母所持「不死藥」量之多。由此
我們不難推斷先民對玉與不死之藥的聯想：在先民想像中神是不死的，神靈食
糧是玉英，所以玉英就是不死之藥。當然，不死之藥的功能就是使神、仙、人
服食之後長生不死，正如嫦娥；但先民對不死藥的功能的演繹，並不局限於
「長生不死」，更能有「對抗死亡」的功效： 
 
《山海經．海內西經》：「開明東有巫彭、巫抵、巫陽、巫履、巫凡、巫相，
夾窫窳之屍，皆操不死之藥以距之。75窫窳者，蛇身人面，貳負臣所殺也。」76 
 
《山海經．大荒西經》：「有靈山，有巫咸、巫即、巫盼、巫彭、巫姑、巫
真、巫禮、巫抵、巫謝、巫羅十巫，從此升降，百藥爰在。」77 
 
靈山十巫之以不死藥抗拒窫窳屍體之死氣救之，這是不死之藥的另類用法。
靈山者，郭璞注曰：「群巫上下此山采之也。」珂案亦云：「經言『十巫從此升
降』，即從此上下於天，宣神旨，達民情之意。」由此可見，靈山十巫即為神使，
功能類似於希臘神話中之赫耳墨斯(Hermès)。此是另一證何新說有不死藥即為月
神之誤。 
 
隨朝代變化，「不死之藥」的「形態」亦有所改變，在先秦時代，不死之
藥為玉碎、玉屑之態，但到漢代則出現了更多形態。《漢武故事》： 
 
……請不死之藥。母曰：『太上之藥，有中華紫蜜、云山朱蜜、玉液金漿；
其次藥有五云之漿，風實雲子，玄霜絳雪，上握蘭園之金精，下摘園丘之紫柰。
帝滯情不遣，欲心尚多，不死之藥，未可致也。』因出桃七枚，母自啖二枚，與
帝五枚。帝留核着前。王母問曰：『用此何為？』上曰：『此桃美，欲種之。』母
笑曰：『此桃三千年一著子，非下土所植也。』留至五更，談語世事，而不肯言
                                                     
70
 袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出版社，1993），〈山經柬釋卷二〉，頁 48。 
71
 李中華、鄒福清：《楚辭》（河南：河南大學出版社，2008），頁 102。 
72
 同上，頁 145。 
73
 同上，頁 59-60。 
74
 同上，頁 60。 
75
 距，拒也，抗拒死氣之意。 
76
 袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出版社，1993），〈海經新釋卷六〉，頁 352。 
77
 同上，頁 453-454。 
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鬼神，肅然便去。」78 
 
這裡記載漢武帝向西王母請不死之藥時，西王母羅列出各種各樣的「太上
之藥」，惟沒有任何一種適合仍存凡心之漢武帝，終只得啖桃五枚。事實上，此
桃亦非等閒之物，西王母言及此桃時，指其三千年才結一次果，顯示出此桃也
是長壽之物。此桃亦即後世所謂之「蟠桃」原型。到明代中期，吳承恩著《西
遊記》，其中第五回〈亂蟠桃大聖偷丹 反天宮諸神捉怪〉就提及到西王母之蟠
桃園：「土地曰『有三千六百株；前面一千二百株，花微果小，三千年一熟，人吃了
成仙了道，體健身輕。中間一千二百株，層花甘實，六千年一熟，人吃了霞舉飛升，
長生不老。後面一千二百株，紫紋緗核，九千年一熟，人吃了與天地齊壽，與日月同
庚。』」79此花微果小、三千年一熟之蟠桃，就正是原型自漢武帝所啖之桃了。
其中一點尤需注意的是，儘管不死藥之形態與內容都有所變更，但其中強調的
仍是人吃之就得成仙飛升，長生不死，這與先秦時早有所述之嫦娥以不死藥奔
月成月精顯然相同，亦是一嫦娥乃月仙而非月神之佐證。 
 
我國神話中對於不死藥的槪念，自世代以來屢有變換，從玉碎玉屑，到太
上之藥，再變化成各類的蟠桃，這點是與西方希伯萊神話相當不同的。在《聖
經》80中記載，不死藥乃異名之曰「生命樹果子」，而在整部書中一共在三卷書
中出現，分別是〈創世紀〉、〈箴言〉和〈啟示錄〉，惟〈箴言〉乃是比喻性質，
於此暫不論及。儘管東西兩方的文化在古代雖無交集，但中國對不死藥、不死
樹的描寫，竟與西方基督教中的生命樹果子、生命樹的描述竟有不約而同的相
似之處。首先，我們知道不死樹旁邊還有「珠樹、文玉樹」之類的樹，而生命
樹旁邊也有其他樹木並生，在〈創世紀〉二章九節中就提到：「耶和華使各樣的
樹從地上長起來，能悅人的眼目，也好作食物。園子中間又有生命樹，和知善惡樹。」
81 
 
其次，就是長著不死樹的崑崙山並不是普通常人能夠前往的，它有根羽不
浮的弱水所包圍，又有火炎之山在弱水之外，其危險之大，遠超尋常人家之想
像，同樣地，前往生命樹的路也有不可逾越的難關：〈創世紀〉三章二十二至二
十四節：「耶和華 神說：『那人和我們中間的一個相似，能知善惡；現在恐怕他伸出
手來，摘取生命樹上的果子吃，就永遠活著。』耶和華就把他趕出伊甸園，去耕種他
自己也是從那裡出來的地土。於是把亞當驅逐出去，又派基路伯在伊甸園的東邊，拿
                                                     
78
 魯迅：《古小說鈎沉》（北京：人民文學出版社，1951），頁 299-300。《漢武故事》原書已佚，
作者不詳，內容講述漢武帝時期的閒聞軼事，而與《史記》、《漢書》等正典屢有出入。 
79
 吳承恩：《西遊記》（安徽：黃山書社，1998），頁 27。 
80
 本文所引之《聖經》經文，皆出自於：《聖經新譯本》（香港：橄欖(香港)出版有限公司，
2011） 
81
 《聖經．創世紀》，頁 9。 
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著旋轉發火燄的劍，把守到生命樹去的路。」82 
 
雖然後代屢以「蘋果」象徵生命樹果子，但《聖經》其實並未對生命樹果
子的外貌有過任何描述：〈啟示錄〉二章七節：「…聖靈向眾教說的話，有耳的就
應當聽。得勝的，我必定把 神樂園裡生命樹的果子賜給他吃。」83又，〈啟示錄〉二十
二章一至二節：「天使又指示我一道明亮如水晶的生命水的河流，從 神和羊羔的寶座
那裡流出來，經過城裡的街道。河的兩邊有生命樹，結十二次果子，每月都結果子；
樹葉可以醫治列國。」
84與蟠桃一樣的是，生命樹果子也可使人不死。 
 
然而，生命樹果子卻從未落入任何人的手中，一來是耶和華並沒有將其賜
給人；二是通往伊甸園生命樹的路有基路伯看守，即是人不能靠自己的力量往
伊甸園去摘；三是〈啟示錄〉中所提到的生命樹，是存在於門徒約翰在靈裡與
人子相遇裡時所瞥見的神國裡，而終究他也沒有得到那果子。85綜合而論，在希
伯來神話中的「不死藥」——生命樹果子，雖然功能與我國的不死藥相同，但
其神性卻更高，形貌更神秘。 
 
3. 桂樹 
嫦娥神話最早可追溯至先秦時代《歸藏》，當時的故事情節留白甚多，而
在時代流變間，嫦娥神話屢屢出現增減變化，其中一項線索就是「月桂」。學術
界過去已從文字記載和圖像兩方面入手考證，可惜礙於資料的殘缺我們不能確
切地找到月桂出現的年代；惟袁珂指出，月桂自漢晉以來已有，到唐代又出現
吳剛伐桂之說。86 
 
段成式《酉陽雜俎．天咫》：「舊言月中有桂，有蟾蜍。故異書言，月桂高
五百丈，下有一人常斫之，樹創隨合。人姓吳名剛，西河人，學仙有過，謫令伐
                                                     
82
 同上，頁 11-12。 
83
 《聖經．啟示錄》，頁 1951。 
84
 同上，頁 1974。 
85
 《聖經．啟示錄》一章九節至二十節：「我約翰，就是你們的弟兄，在耶穌裡跟你們一同分
享患難、國度和忍耐的，為了 神的道和耶穌的見證，曾經在那名叫拔摩的海島上。有一個主
日，我在靈裡，聽見在我後邊有一個大聲音，好像號筒的響聲，說：『你所看見的，要寫在書
上，也要寄給以弗所、士每拿、別迦摩、推雅推拉、撒狄、非拉鐵非、老底嘉七個教會。』我
轉過身來要看看那跟我說話的聲音是誰發的；一轉過來，就看見七個金燈臺。燈臺中間有一位
好像人子的，身上穿著直垂到腳的長衣，胸間束著金帶。他的頭和頭髮像白羊毛、像雪一樣潔
白，他的眼睛好像火燄，他的兩腳好像在燈中精煉過的發光的銅，他的聲音好像眾水的聲音。
他的右手拿著七星，有一把兩刃的利劍從他口中吐出來；他的臉好像烈日發光。當我看見了他，
就仆倒在他腳前，像死了一樣。他用右手按著我，說：『不要怕！我是那位首先和末後的，又
是那永活者；我曾經死過，但看哪！我現在是活的，直到永永遠遠，並且拿著死亡和陰間的鑰
匙。所以，你要把所看見的、現在的，和今後將要發生的事都寫下來。你所看見在我右手中七
星的奧秘和七個金燈臺就是這樣：七星是七個教會的使者，七燈臺是七個教會。』」，頁 1950-
1951。 
86
 袁珂編：《中國神話傳說詞典》（上海：上海辭書出版社，1986），頁 87。 
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樹。」87 
 
李賀《李憑箜篌引》：「吳質不眠倚桂樹，露腳斜飛濕寒兔。」88 
 
月桂的特徵在《酉陽雜俎》中的描述不多，但卻帶出了很重要的一點——
「樹創隨合」，意思即是它在受到吳剛的斧頭砍傷後就會馬上痊癒。因此，月桂
並不會經歷到死亡，這是相對於月亮「死而復生」的另類不死。然而我們知道
並不是所有桂樹都能夠隨砍隨癒，至少我們在人間界是看不到這樣的桂樹，只
有這棵在月亮上的桂樹才有這樣的本領，因此我們可以推斷，桂樹之所以能
「不死」，乃是受到不死的月亮所直接影響而產生變異的。 
 
在這兩段引文中，都提到吳剛這個人物。根據《酉陽雜俎》所記，吳剛到
月亮上去的原因，是他「學仙有過」，因而被懲罰於月上砍桂。事實上，他在學
仙時所犯之過為何，我們無法在現有文獻中知悉，而民間則對這一空白則屢有
想像。李瑋煒認為《山海經．海內經》89中所云之「吳權」即為吳剛，90這點未
免牽強，姑不論名字相異，吳權在《海內經》乃是妻子出軌的受害者，受害者
又怎會被懲罰呢？穆昭陽則指，因為吳權殺了太陽神炎帝之孫子伯陵，觸怒了
炎帝因而受懲罰，91此說雖然看似合理，但同樣地無論《山海經》又或是《酉陽
雜俎》都沒有提供兩者間之線索，我們認為斷乎不可以民間後世之補白當為真
有其事之記載，故並不認同「吳權即吳剛」之說法。 
 
之前我們分別神與仙時就已經提到過，仙者，是乃長生之人也，吳剛既是
學仙者，到不死之月上去，則固有其理了。程廣雲認為，嫦娥與吳剛實殊途同
歸，「不死的嫦娥必須不斷地忍受孤獨寂寞，而同樣不死的吳剛也必須不斷地忍
受機械重復勞動。」92，此之所說亦即尼采哲學中的所謂「永劫回歸」(Eternal 
Return)。93 
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 唐 段成式：《酉陽雜俎》（北京：中華書局，1981），頁 9。 
88
 蘇斌、郭爽主編：《唐詩百家全集 李賀詩全集》（湖南：海南出版社，1992），頁 27。原文為：
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芙蓉泣露香蘭笑。十二門前融冷光，二十三絲動紫皇。女媧煉石補天處，石破天驚逗秋雨。夢
入坤山教神嫗，老魚跳波瘦跤舞。吳質不眼倚桂樹，露腳敍飛濕寒兔。」 
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 《山海經．海內經》：「炎帝之孫伯陵。伯陵通吳權之妻阿女緣婦。緣婦孕三年，是生鼓、延、
殳。殳始為侯，鼓、延是始為鐘，為樂風。」參袁珂校注：《山海經校注》（上海：上海古籍出
版社，1993），〈海經新釋卷十三〉，頁 527。 
90
 李瑋煒：〈論吳剛與西西福斯神話文化背景的異同〉《東莞理工學院學報》，第 14卷第 4 期
(2007年 8 月)，頁 92。 
91
 穆昭陽：〈懲罰神話中的集體意識：吳剛伐桂與西西弗斯推石〉《重慶科技學院學報(社會科
學版)》，第 10 期(2010 年)，頁 123。 
92
 程廣雲：〈從「愚公移山」到「吳剛伐桂」——文本解讀〉《浙江社會科學》，1999 年第 2 期，
頁 133。 
93
 「這一生，如你現在所經歷和曾經經歷的，你必將再一次並無數次地經歷它；其中沒有任何
新東西，卻是每種痛苦和每種快樂，每種思想和每種嘆息，以及你生命中一切不可言說的渺小
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從此上述種種，我們可以看見在嫦娥神話中出現的生物、植物都並非古人
穿鑿附會而加插到神話之中，它們每一件都與「不死」這一母題有著直接的關
係，而又與月亮的「不死」互相呼應：蟾蜍之寓意不死、不死藥之搗於月上、
隨砍隨癒的桂樹，它們與月構成一個緊密的聯繫，完整地演繹了月神話中的不
死母題。 
 
4. 月亮祭祀之起源 
沒有科學推理、論證，對古先民而言，一切的自然現象都是神秘而可敬畏
的。而他們最常接觸到的自然現象，必然是在天空上的兩個最大的發光體—日
月。 
 
古時候人類社會的發展乃依賴漁獵和採集業，農業還未成熟，經濟生活斷
不可以為主，94但它們的發展卻同樣關係到氣侯的變化。在今時代我們知道種子
的生長，在於陽光、空氣和水的相互作用，但對於在熱帶地區的先民而言，他
們並不會對太陽太過重視，只看見太陽的熱力令土地乾旱，植物枯萎；但到晚
上月亮出來之時就有露水滋潤大地，令植物恢復生機。95於是日月交替運行時的
各種天文現象，就直接與農耕的收成掛鈎，而月亮也因此而被視作豐收之神。
在世界各地的神話裡，視月為豐收神的情況相當普遍，「如古波斯人以為『月向
草原流灌，為供給牡口食物。』。巴比倫人以為『生產各種植物生命』」96則正為
其因也。而在中國，祭月的文化亦早有記載。 
 
《國語．周語上．內史過論晉惠公必無後》：「古者先王即有天下，又崇立
於上帝明神而敬事之，於是乎有朝日、夕月，以教民尊君。」97 
 
及至明朝嘉靖九年，甚至有作為專門祭祀月亮的「月壇」建成，可見中國
華夏文化對祭月之重視。而在中國雲南的拉祜族每年都會在陰歷八月十五，分
東西兩方，為著農作物收成而向日月獻祭。在這裡我們可以知道，在最初的階
段，月是作為農耕神而被崇拜著的。元代伊土珍《環環記》引《三餘帖》云：
「嫦娥奔月後，羿思念成疾。正月十四日夜忽有童子求見，自稱為嫦娥之使，
說：『夫人知君懷思，無從得降，明日乃月圓之候，君宜用米粉作丸，團團如月，
置室西北方，叫夫人之名，三夕可降而。』羿如法而行，嫦娥果然降臨。」這
                                                                                                                                                        
和偉大，都必對你重現，而且一切皆在這同一的排列和次序中——一如這蜘蛛和林間月光，一
如這頃刻和你自己。生存的永恆的沙漏將不斷重新流轉，而你這微塵的微塵與它相隨。」周國
平譯：《尼采．悲劇的誕生 尼采美學文選》（上海：三聯書店，1986），頁 265。 
94
 趙國華著：《生殖崇拜文化論》（北京：中國社會科學出版社，1990），頁 205。 
95
 田利紅：〈月神及月崇拜探微〉《新余學院學報》，第 16 卷第 4期（2011年 8 月），頁 33。 
96
 同上。 
97
 曹建國、張玖清：《國語》（河南：河南大學出版社，2008），頁 116。 
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裡記載的是嫦娥奔月故事的另一個結局，也是唯一一個夫妻團娶的結局。羿向
西北方祭嫦娥的時候，其實也包含了祭月之意，祭月的含意在這裡多了一重祈
求團圓之意，也就是中秋節的意義之一。 
 
然而，月亮的存在既是有益生產的存在，其作用絕不止於對農業的恩惠，
其惠助更是在於動物生產、女人生子上。98原始人認為，生命是由豐收神賜予的，
正如一顆種子無異於一顆石頭，而月亮作為豐收神，它的影響直接令種子生長，
它的能源讓動物的生命得以繁衍，99甚至乎如「蒙古西部的布里亞特人更認為如
果沒有男人的插足，月亮可能就是婦女懷孕的原因。」100我們可以相信先民在
觀察天象時，已經發現月亮的盈虧變化乃以二十八天為一變化周期，而此與女
性的信水周期相吻合，於是將兩者結合而稱之曰「月水」、「月信」、「月經」。而
當女性開始有月經，亦即意味著其具有生育之能力。月亮於是乎亦兼有了，或
該說是更主要地成了生命之神，它既司豐收，也司生殖。 
 
不死、永生系人類的共同欲望，但人的一生只能經歷到一次生、一次死。
先民觀察月亮而知其有盈虧的變化，後把其盈而又缺，缺而又盈的變化，在
「萬物有靈論」之下，則月有死而復生，永生不滅的能力。月能不死，但人卻
無此能力，遂有楚辭中的槪嘆「夜光何德？死則又育？」101嫦娥神話中，嫦娥不
惜竊藥亦要得到不死藥，透過服食不死藥而得飛升成仙，這是先民夢想不死的
真實反映。102嫦娥得不死身後飛升到月上，並化而為象徵永生不死的蟾蜍，則
月作為長生之境的永生形象亦得以呈現。103 
 
三、 結論 
  
月亮神話作為不死母題的主要題材之一，其內涵是富有生命力的，包括神
話中的月神身份，情節發展的支線，及神話本身中的元素都持續地產生變化，
以適應在各時代中的需要，以後再繼續影響後世對神話內容的增補。 
 
先民沒有現代先進的科學，於是對天上的月亮產生很多遐思，結合日常觀
察，就有了月上有蟾蜍、有神人常羲生月、主月的神話來，在其中，我們不難
發現他們對事物根源的積極探索，在嘗試理解月亮盈缺週期的同時，又產生出
不死和追求不死的想法，令月崇拜產生了積極意義。 
                                                     
98
 劉魁立主編：《月亮神話——女性的神話》（上海：上海文藝出版社，1992），頁 20。 
99
 同上，頁 21。 
100
 同上，頁 22。 
101
 田利紅：〈月神及月崇拜探微〉《新余學院學報》，第 16 卷第 4期（2011年 8 月），頁 35。 
102
 劉燕萍：《古典小說論稿：神話、心理、怪誕》（台灣：商務印書館，2006），頁 233。 
103
 田利紅：〈月神及月崇拜探微〉《新余學院學報》，第 16 卷第 4期（2011年 8 月），頁 35。 
22 
 
 
在中國流傳下來的月亮神話中，儘管在邏輯上不甚嚴密，但對故事內容的
修改、增訂一向都是不遺餘力的，也因此我們才能夠對這些故事的文本追溯。
嫦娥月神話在先秦《歸藏》、《山海經》中只記載嫦娥以不死藥奔月、西王母持
不死藥；至兩漢時增加羿請不死藥於西王母、嫦娥竊羿之不死藥、棄夫、化蟾
蜍的情節；到唐代《酉陽雜俎》加入吳剛在月上伐桂，而宋代《三餘帖》更有
記載嫦娥回到地上與羿團圓的美好結局。固然我們中間慣稱嫦娥為月神，但就
上文所梳理、整合之結果，我們發現嫦娥並不具有月神的神格故只為月仙，而
之所謂月神者，則可溯至常羲、女媧和西王母等，有更實在意義的人物身上。
然而，從語音上的考證，我們則得出嫦娥乃原型自初代月神常羲的結論，故嫦
娥與月的關係依然是密不可分的。而在嫦娥神話中的各項關鍵元素，包括不死
藥、蟾蜍和桂樹，它們的內在意涵都是直接指向不死母題，在世界神話的不死
母題下的神話，屢屢也是與月有關聯的。由是我們知道，雖然嫦娥並不具有月
神的身份，但其神話原型及元素都是依附着月神話和不死母題的。 
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附錄 
 
附錄一、月亮神話發展表列： 
 
朝代 文獻 原文 內容 
先秦 《山海經．大荒西經》 
 
《山海經．海內經》 
「有女子方浴月。帝俊妻常羲，生
月十二，此始浴之。」 
「炎帝之孫伯陵，伯陵同吳權之妻
阿女緣婦，緣婦孕三年，是生鼓、
延、殳。」 
常羲生月 
 
第一次記
載吳剛 
戰國 《歸妹》 
 
王家台竹簡 
 
 
 
《歸藏》 
 
 
 
 
 
 
《楚辭．天問》屈原 
「歸妹曰：昔者恒我竊我毋死之
□。」(王家台竹簡 307) 
「□□奔月而支占□□□。」
(201) 
劉勰《文化雕龍．諸子篇》：「按
《歸藏》之經，大明迂怪，乃稱羿
弊十日，嫦娥奔月。」 
蕭統《文選．謝莊〈月賦〉》注引
《歸藏》：「昔常娥以不死之藥奔
月。」 
《文選．王僧達〈祭顏光祿文〉》
注引《歸藏》：「昔常娥以西王母不
死之藥服之，遂奔月為月精。」 
「夜光何德，死則又育？厥利維
何，而顧菟在腹？」 
嫦娥奔月
的故事在
戰國以前
已經出現 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
月上之獸
為蟾蜍 
西漢 《淮南子．覽冥訓》 
 
 
《淮南子．精神篇》 
 
《淮南子》 
(按：唐代《初學記》所引之
古本) 
「譬若羿請不死之藥於西王母，姮
娥竊以奔月，悵然有喪，無以續
之。何則？不知不死之藥所由生
也。」 
「日中有峻烏，月中有蟾蜍，日月
失其行，薄蝕其光。」 
「羿請不死之藥於西王母，羿妻姮
娥竊之奔月，託身於月，是為蟾
蜍，而為月精。」 
 
 
 
 
日有烏，
月有蟾 
 
嫦娥奔月
後化為蟾
蜍 
東漢 《靈憲》張衡 
 
 
 
 
 
《淮南子》 
 
 
《五經通義》劉向 
「羿請無死之藥於西王母，姮娥竊
之以奔月。將往，枚筮之於有黃。
有黃占之曰：“吉。翩翩歸妹，獨
將西行，逢天晦芒，毋驚毋恐，後
其大昌。”姮娥遂託身於月，是為
蟾蠩。」 
「姮娥，羿妻也。羿請不死之藥於
西王母，未及服之，姮娥盜食之，
得仙奔入月中，為月精也。」 
「月中有兔與蟾蜍何？月，陰也，
嫦娥竊藥
的情節確
定。 
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(《太平御覽》轉引) 蟾蜍，陽也，而與兔並，明陰繫於
陽也。」 
蟾蜍與兔
在月上共
存 
唐 《酉陽雜俎．天咫》段成式 「月桂，高五百丈，下有一人常砍
之，樹創隨合，其人姓吳名剛，西
河人。學道有過，常令伐樹。」 
吳剛伐桂 
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附錄二、中國嫦娥神話與巴比倫赫卡特神話之比較：104 
 
 中國嫦娥神話 西方巴比倫神話 
1.月神的不死 用藥 本身已是不死身 
不死的方法 不死藥  
不死的緣故 初民對不死的渴望 惠澤眾生、生育神衹 
不死的形態轉換 菟(民族文化傳統) 三頭犬 
2.月神的外貌 美麗 不詳 
3.月神的性別 始終如一為女性 曾為男神，但主要為女神 
4.月神地位 低/很低，主要在文學作品中表
達，如《西遊記》中「誘惑」天蓬
元帥豬八戒致使其被罰下凡；《鏡
花緣》中百花仙子的多舌形象；至
蒲松齡的故事中的成長形角色(妓
女)。 
 
高，地母、大神，多廟宇祭祀
(一直很崇高) 
 
 
  
                                                     
104
 此表之資料整理自，劉魁立主編：《月亮神話——女性的神話》（上海：上海文藝出版社，
1992） 
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附錄三、 壯族祭月請神活動：105 
 
1. 祭月請神：以女性為中心的祭祀月亮儀式 
 
祭月請神活動流行於桂西南一帶，其中以靖西、德保、那坡、大新、天等
等縣最為活躍。祭月請神活動一般在每年的正月中旨和八月中旨舉行，當地壯
族稱之為「請囊亥」，譯成漢文為：請月姑娘(下凡)。 
 
祭月請神活動過程成分為請月神、神人對歌、神算、送神四個階段。在整
個活動中，全部用壯族山歌來進行表達，月神下凡則是以神魂附體的形式來表
現。 
 
（一） 請月神。 
祭月請神一般以自然村為單位，以婦女活動為主體，男性只能處於從屬或
附和的地位。活動的組織者是由婦女們公推被認為有組織能力且較有威望的老
年婦女，再由這些老年婦女指派兩至三個中年婦女為祭神或司儀，負集資籌備
祭品及活動用具、主持活動的進行、組織兩個以上各由三五個婦女組成的歌唱
隊。歌唱隊中必須由一些熟悉祭月請神時唱的咒語、歌詞的中老年婦女擔任主
角，中壯年或青年姑娘只能作配角，一起附和隨唱咒歌。 
 
咒歌的作用相當於巫師施行巫術時念的咒語，用來咒神、迎神、安神、送
神。咒歌是一代代口頭傳承下來的，一般都有固定的套數，唱時由主持者、司
儀或祭師提示歌詞，各個歌隊按先後分別唱出。咒歌的曲調是當地流行的山歌
調，由於「請囊亥」活動影響很大，故亦有人將常用於「請囊亥」時唱的山歌
調稱為「嫦娥調」。咒歌可以分為請神咒、迷魂咒、送神咒三種。 
 
祭月請神活動多在八月中旬舉行，一般從八月初十開始，到二十日以前結
束，時間的長短根據群眾情緒及活動籌備情況而定，活動場地一般選擇在露天
且比較寬敞的地方，必須能夠看到月亮的升起和落下。場地選定之後，首先由
主持人及祭師進行清場儀式「刷晦」，具體做法就是用清水泡上柚子葉，念上咒
語「壞的遠走，好的進來」，然後用些水掃灑在場地四周，用於驅逐妖孽、鬼怪
精靈及一切污穢的東西。「刷晦」之後，才能進行場地的擺設。祭月的供桌要設
在場中央，供桌後面設一坐席，以供月神下凡後打坐。 
 
請神活動分四個程序進行，開始時唱請神咒，中間唱迷魂咒。如果活動連
續幾天，則除開頭結尾兩晚的請送咒全部唱完外，其餘各晚可省去咒語的中間
部分。 
                                                     
105
 廖明君：《壯族自然崇拜文化》（南寧：廣西人民文出版社，2004），頁 35-39。 
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一般情況下，「請神咒」唱完二遍後，月神便下凡附於一婦女(不限在場的
婦女)身上，是謂「替身」(如替身不出現，當晚活動便告結束，待來晚再唱)。
「替身」的臨場反應先是神智恍惚，目光遲滯，然後四肢漸冷，甚至麻木倒下，
或者不能自制，突然狂跳尖叫起來，如痴如醉。同一次活動的「替身」可能是
一個，也可能是兩個。當月神替身出現在祭月場所之後，主持人一邊指揮眾歌
手唱着咒歌，邊派祭師再用清水和柚葉進行「刷晦」，以避免外魂野鬼隨月神之
魂進入替身。此後，司儀又開始提示歌詞由歌隊唱起迷魂咒歌。 
 
迷魂咒的歌詞大意是告訴其軀殼被附身的魂先到村中的園圃去安歇，然後
讓月神之魂借其軀殼附魂，讓月神借其身與凡女同樂(唱山歌)。待人們唱起迷
魂咒之後，月神替身隨即到供桌後的席上去盤坐，用雙手蒙住臉部，隨着咒歌
的曲調，身子由左向右旋擺起來，其節奏是先慢後快復轉慢，擺動的幅度亦是
由小變大再變小，最後入定，放下蒙臉的手——經過這種旋擺，月神才附神於
軀殼，而原軀殼之靈魂也才會離開原軀殼(即旋擺之後靈魂找不到回軀殼之路，
由唱咒之人將其引至園圃處安歇)。當旋擺過程完成之後，接着由司儀上前為替
身整理衣服。然後，祭師將茶杯送到月神面前獻茶。之後，經過一番對歌，月
姑娘方才接納由祭師獻上的花扇和手巾——其內中不有人形和虎豹等獸類動物
圖案，只有花鳥圖案才可以，否則，月神接過這些東西後，將不與人們合作進
行下面的對歌，判卦等活動。 
 
（二） 神人對歌。 
替身確定，說明月神已經下凡。當替身開口唱歌，並接過花扇、手巾之後，
在場的群眾就可以與月姑娘對歌了。按一般的規矩，人們總愛先盤問下凡的月
姑娘的名字、排行第幾等。這時候，看熱鬧的男觀眾才開始有發言權。他們同
樣以歌隊的形式與月神對話。歌隊成員自由組合，一般由一至兩位長者提示歌
詞，三位以上歌手唱山歌詞。這時，主持人和司儀暫時失去指揮的權力。如果
出現有四五個歌隊甚至更多的歌隊起來向月神發問，那麼，回答誰的問題，則
由月姑娘自行選擇。一旦月姑娘唱完一組歌，眾歌手又會不約而同起聲高唱。
眾人與月姑娘對歌的內容，大致可分為盤歌、情歌、估解歌(謎歌)，其歌詞完
全按照人生現實提出問題，有喜怒哀樂、逗趣、取笑情駡等。月姑娘與眾人對
歌相持二至三個小時，這是整個活動中的高潮。當人們絞盡腦汁都編不出能讓
月神為難的歌詞之後，由司儀掌握時間，指揮歌隊將山歌內容引向請求月姑娘
替人算命方面去。即使眾多男歌隊不业就此罷休，到主持人所指揮的歌隊起歌
之後，他們也得立即停止歌唱。經過歌隊的再二反後懇求，月姑娘方肯壓住唱
情歌的欲望，轉入替人看命卜算。 
 
（三） 神算。 
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求神算命是活動組織者的心願，他們認為月神卜卦要比平時請巫請道准確
可靠。其形式是將求卦人的姓氏(已婚婦女寫夫家姓氏)、生辰八字和所求之事
(如問平安、地宅、婚事等)寫在紙條上交給司儀，司儀將之編成山歌句式，授
意歌隊唱與月神聽。月神卜卦並不像唱請神咒要拿簽和牌，月姑娘在聽歌隊唱
求卦之事時，只是不斷地持扇晃動。當歌隊報完事由之後，月姑娘稍頓片刻，
便將解語以山歌形式唱答。月神看命算卦，一般只限於看、算命的範圍，即指
出禍福凶吉，而不涉及巫道的施法、解救等具體行為。 
 
（四） 送神。 
看命算卦之後，月亮落山之前，往往往月神會提出回宮的要求，但在眾人
答應之前，人們便要與月神約好來晚是否再來(十五之前不會結束)，月姑娘便
與眾人相約最後結束活動的日期。在最後一晚的送神儀式上，要把送給月神的
禮物準備好，其中要備好一大批用剪紙形式做成的冥紙錢(表示送給月神下凡替
人算命的酬謝)，另外也要同時把冥紙錢送給土地神等諸神鬼怪，作為酬謝和祭
祀。一旦約定好時間，有的替身就開始進入入定狀態，也有的替身需要人們唱
起迷魂咒之後方才入定，接着進入旋擺狀態。這時，主持者要馬上指揮歌隊迅
速地接着唱起送神咒、迷魂咒，唱詞與開始時所唱大致相同，不同之處在於把
請神時所唱的「來」，改為「去」，一迎一送以示區別。而送神咒與請神咒亦同
樣處理，只是送神咒中要多出一段唱詞。歌詞的大意是告誡護送月神靈魂回天
上的眾人之魂，不要留戀天上的美景，不要留戀月神的盛情挽留，同時也勸告
月神，不要私下將姐妹們的靈魂留在大上，以免姐妹們在之軀魂不歸體，惹出
病來。眾歌手在唱完送神咒之前，如果替身已停止旋擺，那麼主持人要立即派
出祭師，先去做其他送神准備。如果在眾歌手唱完送神咒之後，替身在座位上
不停地旋擺，就要反復唱送神咒歌，直到替身停止旋擺為止。當替身停止旋擺
之後，身子會突然一震，就算其身之原魂已經回歸本位了。這時人們與之對話
就可以不必用山歌形式了。 
 
在祭月請神活動中，疲選作月姑娘替身的人在活動結束後可以得到月神替
人看命算卦的酬金，以及在祭神時由組織者從活動經費中拿錢去購買來的一套
衣服、鞋襪、花扇、手巾、頭巾等祭祀品，祭供的食物也都歸身。 如果籌集的
經費除去上述開支後稍有剩餘的話，就由司儀負責再次召集參加活動者及替身
一起聚餐一次，這樣個活動即告結束。 
 
綜觀上述整個請月神的活動，其確實稱得上是一個特點非常鮮明、內涵非
常豐富的拜祭月神的儀式。在這裡，月亮不但同樣不再是無生命之物，即具有
與人類一樣的生命，同時還具有一定的靈性。而所謂的月亮姑娘替身的出現，
更是把「月我(人)合一」的理念非常充分地體現了出來。 
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考察者的調查還表明，在上述祭月請神的活動中具有明顯的「性」文化特
徵——人們不但與月神對唱情歌，而且在人們與月神對唱的情歌中，有不少是
赤裸裸的「葷歌」。結合女性在這一儀式中居於主導性地位而男性僅處於附和的
地位的情況，我們有理由認為，壯族這一祭請月神的祭祀儀式，除了較好地體
現了「物我合一」的自然觀，還把人們對於月崇拜的文化內核—求人丁繁衍很
好地體現了出來。 
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附錄四、 
 
 
 
上圖為長沙馬王堆漢墓經修復的 T 形彩繪帛畫。圖中左上方可見月上有蟾
蜍。熊傳薪、游掁群：《長沙馬王堆漢墓》（北京：生活．讀書．新知三聯書店，
2006），彩頁。 
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附錄五、 
 
上圖為南陽市東關出土之東漢日月合壁圖。左端為日月合壁，刻一金烏，
背負內有蟾蜍的月輪。王建中、閃修山著：《南陽兩漢畫像石，（北京：文物出
版社，1990），275 號。 
 
附錄六、 
 
 
上圖為南陽縣出土之東漢日月同輝圖。圖左刻日輪，內有金烏；右刻滿月，
內有蟾蜍，前有三星相連。日月間有雲氣繚繞。這是一幅月落日出，即日月同
輝的畫像。王建中、閃修山著：《南陽兩漢畫像石》（北京：文物出版社，1990），
269 號。 
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附錄七、 
 
 
上圖是南陽縣出土之東漢月圖。圖右刻一圓輪，內雕蟾蜍，表示月亮。左
刻四小圓，表示星宿。王建中、閃修山著：《南陽兩漢畫像石》（北京：文物出
版社，1990），174 號。 
 
附錄八、 
 
 
 
上圖是帶有模擬女陰性質的幾種抽象魚紋。在先民崇拜蛙以先，亦曾因魚
的多產性而以魚作生殖崇拜的對象，惟始終蛙與月的關係較魚更深，所以在後
來轉變成崇拜蛙。見趙國華：《生殖崇拜文化論》（北京：中國社會科學出版社，
1990），頁 169。 
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